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SOLIDARIDAD DE LA CREACIÓN
CON EL DESTINO HUMANO*
1. HOMBRE Y CREACIÓN
Conviene formular ante todo algunas observaciones de carácter
metodológico y hermenéutico. Nuestra atención no puede dirigirse, co-
mo es lógico, a la totalidad de la Biblia, y deberemos ceñirnos a los pri-
meros capítulos del Génesis (1-11), a algunos Salmos que se refieren a
la obra creativa divina (8, 104), a la teología de la Creación del segundo
Isaías (40-55), y a diversos pasajes de la literatura sapiencial. Estos son
usualmente los lugares bíblicos elegidos para defender el dualismo de
hombre y naturaleza, o para criticarlo y fundamentar una interpreta-
ción teológica más armónica de la relación entre la creación humana y
la no-humana.
Se nos plantea inmediatamente un cierto problema exegético, re-
ferente al contexto en el que los textos han de ser interpretados. Es bien
sabido que las palabras de la Biblia se emplean con gran frecuencia
como apoyo de posiciones éticas o teológicas que han sido previamente
logradas por otros caminos. La invocación de lugares aislados, al mar-
gen del marco bíblico que les pertenece, ha conducido muchas veces a
usar la Escritura con propósitos particulares, y a dirigir al texto sagrado
preguntas con respuesta pagada.
Es cierto que no podemos leer la Biblia sino en la situación en la
que nos encontramos, como hombres y mujeres que se hallan condicio-
nados por el tiempo que viven y por la cultura de la que son parte. Pero
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este hecho inevitable no tiene por qué aprisionarnos en un relativismo
interpretativo. Las palabras de la Sagrada Escritura conservan siempre
su capacidad única de criticar posiciones y actitudes simplemente deri-
vadas del pasado, y sugerirnos por sí mismas nuevos horizontes teológi-
cos.
La autocomprensión del hombre actual se halla fuertemente im-
pregnada por la experiencia, hecha convicción, de que el ser humano se
encuentra en el centro de un mundo disponible y plenamente abierto a
su influencia transformadora y plasmadora.
Tal vez porque hay hechos del espíritu que suelen robustecer por
su sola presencia los movimientos y percepciones contrarios, observa-
mos también que la humanidad comienza a entenderse a sí misma
como parte de la tierra en la que vive, y lo hace de un modo que no tie-
ne precedentes en la historia del pensamiento humano.
Quien da empuje a una concepción semejante del hombre como
amo del mundo devuelve también nuevos impulsos y energías a la idea
opuesta, es decir, a la visión en la que el hombre sería un ser más entre
tantos otros.
Hay un debate en marcha en el que la Sagrada Escritura está pre-
sente como soporte de la cosmovisión cristiana. Está presente por dere-
cho propio en base a su peso específico de Sabiduría última, y también
porque, a través de vías directas e indirectas, ha sido llamada a parti-
cipar.
Un movimiento pendular parece haberse instalado en la cultura y
el pensamiento modernos. Se oscila entre concepciones radicales del
hombre como señor absoluto de la creación, y del todo heterogéneo
respecto a ella, y otras que lo entienden en pura y simple continuidad
con el resto de los seres. Pensamos que son demasías y abusos ideológi-
cos que pueden y deben ser rectificados con ayuda de la visión que la
Biblia nos propone.
La renuncia del hombre a entenderse a sí mismo como parte de la
naturaleza, y la consiguiente sensación de una neta y triste disconti-
nuidad entre la humanidad y el resto del mundo se hallan en el origen
de todos los sistemas gnósticos y maniqueos. Podemos decir con caute-
la que el hombre moderno parece sentirse alejado de este mundo, y ex-
traño a él en un grado desconocido por culturas y edades más antiguas.
El cristianismo, que habla de la culpa original como un aspecto
esencial de sus enseñanzas, tiende a considerar este mundo como un lu-
gar de exilio, y fija la atención del hombre en el hogar definitivo que
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Dios le prepara en el eschaton. Pero dentro de una dialéctica equilibra-
da, la fe cristiana hace también una valoración positiva de la materia y
del mundo visible en su conjunto, y afirma igualmente nuestra conti-
nuidad con el resto de la naturaleza creada.
Este hecho innegable no ha evitado, sin embargo, que el pensa-
miento teológico cristiano se haya formado preferentemente en torno a
un paradigma que podemos denominar antropocéntrico, como distin-
to a otro paradigma posible que abarcara al mismo tiempo la creación
no-humana. Se ha producido así una situación intelectual y teológica
caracterizada por lo que muchos han llamado olvido de la Creación. En
esta situación interesa de modo casi exclusivo la distinción entre el ser
humano y los demás seres, y dentro de esta perspectiva antropocéntrica
interesa también con cierta exclusividad no tanto el ser creatural del
hombre como su condición de redimido.
El tema de la solidaridad de la Creación con el destino del hombre
nos exige analizar cómo la criatura racional está llamada a vivir en rela-
ción con la naturaleza, qué significado encierra ésta para el ser humano,
y qué misión adquiere el hombre con respecto a ella. Bien entendido
que el tratamiento de este asunto debe arrancar del acto mismo de la
creación, atravesar luego el curso terreno de la existencia humana, y lle-
gar hasta la consumación escatológica.
2. DISCONTINUIDAD EN LA CONTINUIDAD
La concepción de la criatura humana que nos viene trasmitida en
los primeros capítulos del Génesis contiene una cierta definición, que
se formula plásticamente mediante las tres relaciones fundamentales
que Adán mantiene con el resto de la realidad divina y humana.
El hombre es en primer lugar criatura de Dios, de quien ha reci-
bido el ser. Ha sido hecho a imagen y semejanza de su Creador, y de-
berá representarle ante la creación no-humana.
Adán mantiene una segunda relación constitutiva con la mujer
que Dios le da por compañera. Eva no representa únicamente la cón-
yuge de Adán. Significa el carácter ontológico de la sociabilidad humana,
y el hecho de que no puede existir un yo humano si no existe al mismo
tiempo un tú.
Una tercera y última relación fundamental se establece para el
hombre creado cuando se nos dice que «Yahvé Dios formó al hombre
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con polvo del suelo» (Gen 2, 7). Precisamente ‘adam, el hombre, es li-
teralmente lo que viene del suelo (‘adamah, cfr. 3, 19-23), de modo que
este nombre colectivo será el nombre propio del primer ser humano.
Introducido en este mundo no desde el exterior sino desde el in-
terior, el hombre, imagen de Dios, se encuentra por encima de la natu-
raleza y, al mismo tiempo, dentro de ella. La visión cristiana nos habla
por tanto de una necesaria inserción del hombre en el cosmos, que tie-
ne algo de programático, y de su evidente heterogeneidad y trascen-
dencia por razón de su espíritu. Para referirnos a la original situación
del ser humano en el universo material, podemos hablar entonces de
una discontinuidad en la continuidad.
El hecho de que el hombre aparece entroncado en el cosmos no au-
toriza a suprimir la distinción entre hombre y animal, entre cultura y na-
turaleza. Hay quienes piensan que la especie humana no es otra cosa que
un «eslabón efímero en la cadena de los vivientes» o que «el pensamien-
to humano no tiene en el cosmos inerte mayor importancia que el canto
de las ranas o el rumor del viento» (J. Rostand, El hombre y la vida, Mé-
xico 1973, 13). El ser humano no puede ser implantado en el marco
uniforme de la biología, pues no es solamente un sistema genético, ni un
simple proceso de organización cerebral o una estructura sociocultural
especial. El hombre no puede ser comprendido desde la naturaleza sino
desde sí mismo, pues mantiene una relación consciente con todo el uni-
verso, que es radicalmente distinta a la mantenida por cualquier otro ser
creado. El Salmo 8, que interpreta aspectos centrales de la enseñanza del
Génesis acerca del hombre, dice: «Le hiciste algo menor que un Dios, y
le coronaste de gloria y honor. Le diste dominio sobre las obras de tus
manos, y colocaste todo debajo de sus pies...» (vv. 5-8).
Pero desde estos presupuestos, el hombre necesita tomar concien-
cia de su afinidad con la naturaleza, y desarrollar en mayor medida un
modelo orgánico y no sólo monárquico, de autocomprensión en rela-
ción con el mundo material.
La idea de continuidad relativa del hombre con la naturaleza no
puede arraigar ni desarrollarse adecuadamente en el marco de una teo-
logía como la luterana, donde lo natural posee una valencia negativa. El
hombre creatural o fenoménico resulta aquí teológicamente irrelevante,
y el universo visible es simplemente un mundo caído que se encuentra
juzgado y condenado por Dios, a causa de la pecaminosidad esencial de
la naturaleza humana. Dice Bultmann: «El hombre no se halla inserta-
do, como si fuera un ser natural (Naturwesen), en la concatenación cau-
sal del acontecer de la naturaleza, sino que ha de asumirse a sí mismo,
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es responsable de sí mismo. Lo cual quiere decir que la vida humana es
historia» (cfr. Glauben und Verstehen, IV, Tübingen, 1965, 128 s.). Hay
aquí una neta visión espiritualista del ser humano, que sugiere una cier-
ta idea gnóstica, de oposición entre materia y espíritu, entre naturaleza
y libertad. El Dios bíblico sería ante todo Señor de la historia. Hay
también un resentimiento contra la creación visible y contra la condi-
ción somática de la criatura racional.
El binomio hombre-naturaleza es, sin embargo, perfectamente
comprensible en su honda afinidad, si lo contemplamos en el marco de
una teología que se tome en serio el misterio de la Creación, y la consi-
guiente dignidad de una naturaleza que también refleja la gloria divina.
La invocación de esta teología nos libra ya desde un principio de
un posible malentendido, pues no debe parecer que al hablar del bino-
mio hombre-naturaleza nos hacemos eco del programa del joven Marx
de «naturalizar al hombre y humanizar la naturaleza», con el fin de re-
solver el antagonismo entre ambos.
3. LA INSERCIÓN DEL HOMBRE EN EL UNIVERSO
El retorno (intencional) del hombre a la naturaleza es parte de un
programa global que debe ayudarle a restaurar los vínculos, prácti-
camente rotos o al menos debilitados, con el mundo material. Este re-
torno exige en primer lugar profundizar el sentido de la relación simbiótica
que el ser humano mantiene con la terra mater. Contiene además para
el hombre horizontes de autocomprensión que sólo puede alcanzar en
contacto voluntario con la totalidad de lo creado. Le invita finalmente
a dirigir una mirada apreciativa a la realidad visible, que ha de conver-
tirse para él en objeto de contemplación.
El capítulo segundo del Génesis nos habla de un Origen material
común del hombre y del resto de los seres creados. El ser humano es
todo de Dios y, bajo cierto punto de vista, todo de la tierra. El Salmo
104 presenta al hombre con visión holística como parte de un panora-
ma natural, y lo sitúa decididamente en el marco de la vida que bulle
por la tierra. El ser humano podría no parecer aquí una criatura supe-
rior. Es simplemente una figura más en el paisaje (cfr. vv. 20-24). Es
una vida que quiere vivir en medio de otras vidas que quieren vivir. Lu-
gares bíblicos como estos fundamentan sin duda la afirmación de Juan
Pablo II de que «el hombre posee una cierta afinidad con las demás
criaturas» (Sollicitudo Rei Socialis, n. 29).
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La interacción entre los humanos y la creación no-humana tiende
a originar una especie de gran ética. La Biblia no dice en ningún mo-
mento que haya que disolver al hombre en su entorno natural o que se
deba reintegrar la cultura en la naturaleza. Pero así como su propio ser
creatural constituye un límite legítimo para la libertad y la acción del
ser humano, podemos decir también que la Sagrada Escritura contem-
pla límites creaturales que el hombre no debe traspasar en su com-
portamiento con el mundo material.
El hecho de que el hombre por voluntad divina esté en la tierra
«para cultivarla y cuidarla», como dice Gen 2, 15, comporta una afir-
mación de lo creado por parte humana.
Es una actitud consciente y reflexiva que sabe apreciar y admirar.
Tanto los Salmos como el libro de los Proverbios manifiestan un senti-
do de asombro y sorpresa ante el universo creado y formas de vida dis-
tintas de la humana. Águilas, serpientes y leones, admirados junto a
otros animales por su belleza o su industria, se encuentran entre las ma-
ravillas que fascinan a los sabios (cfr. Prov. 6, 6-8; 30, 18 s). Un senti-
miento semejante de apreciación resuena también en el primer discurso
de Yahveh a Job (cfr. 38-39). En otro lugar del libro, Dios recuerda al
protagonista que Él, Yahveh, hizo al hipopótamo «igual que te hice a ti»
(40, 15).
La profunda y misteriosa vinculación del hombre con la tierra y
las demás criaturas se refleja en el tema de la tierra prometida. La tierra
entra aquí a formar parte, por así decirlo, de la Alianza entre Dios y los
hombres, y supone como un alargamiento material y visible de la mis-
ma alianza.
En otro orden de cosas, la Biblia nos habla frecuentemente de un
orden cósmico que es afectado por la conducta humana. El luto de la tie-
rra añade dramatismo al libro de las Lamentaciones (cfr. 1, 4) y la per-
turbación y el desorden universales son como gemidos de la naturaleza
a causa del pecado. Joel y Oseas hablan de estas rupturas y crisis que su-
ponen solidaridad del mundo creado con el hombre en lo negativo. «Se
estremecen los cielos, el sol y la luna se oscurecen, y las estrellas retraen
su fulgor» (Joel 1, 10).
Juan Pablo II observa que «estas reflexiones bíblicas iluminan la
relación entre la actuación humana y la integridad de la creación. El
hombre –dice–, cuando se aleja del designio de Dios Creador, provoca
un desorden que repercute inevitablemente en el resto de la Creación.
Si el ser humano no se halla en paz con Dios, la tierra misma tampoco
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alcanza su propia paz. “Por eso la tierra está en duelo, y se marchita
todo lo que la llena, las bestias del campo y las aves del cielo, y hasta los
peces del mar desaparecen” (Oseas 4,3)» (Mensaje en la Jornada Mun-
dial de la Paz, 1.1.1990, n. 5).
Pero la misma unidad de la Creación hace esperar y presentir la
restauración futura del orden que ha sido temporalmente alterado. Di-
ce Oseas: «Sucederá aquel día que estableceré en favor de los hombres
un pacto con la bestia salvaje, con el ave de los cielos, y con el reptil del
suelo, y haré que ellos reposen seguros» (2, 20).
4. LA ACTITUD CONTEMPLATIVA ANTE EL MUNDO
Sentirse parte de la naturaleza encierra asimismo consecuencias de
importancia para la propia autocomprensión del hombre. No me de-
tendré ahora en este aspecto de la cuestión. Baste decir que el hecho de
verse como criatura en el mundo ayuda al hombre a percibir más hon-
damente su contingencia y caducidad terrena, así como la dependencia
radical con respecto a su Creador.
Nos importa sobre todo subrayar ahora que la conciencia de ser
parte de la creación visible y el hecho de sentirse insertado en ella ca-
pacita al hombre para mirar la naturaleza desde dentro, con una visión
contemplativa y no meramente objetual. El ser humano puede, de este
modo, emprender un camino que le lleve a vivir la unidad con la tota-
lidad de lo creado, sin presupuestos monistas ni concesiones al pan-
teísmo.
Se trata de apreciar la dignidad de la naturaleza, en cuanto que re-
fleja la gloria y las perfecciones del Creador, y es por tanto susceptible
de una visión sacramental. La cosmovisión bíblica, como más adelante
tendremos ocasión de ver, no considera el mundo como puro objeto, ni
como espacio neutro para que la criatura racional ejerza un dominio a
secas. El mundo es para la Sagrada Escritura algo inobjetivo; es una re-
alidad cuya grandeza y sentido sólo se revelan a una actitud respetuosa
de contemplación. El lector de la Biblia es invitado a adoptar ante la
naturaleza una postura equilibrada de sencillez, reverencia y distancia,
bien entendido que esta postura no tiene su base y su raíz en la natura-
leza considerada por sí misma, sino en su capacidad declarativa de la
belleza, el poder y el amor de un Dios trascendente.
Existe un tipo de fidelidad a la tierra de carácter nietzscheano, en
donde el mundo visible se concibe como un espacio al que se aferra
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desesperadamente el hombre, para realizar sus afanes de dominio e in-
dependencia. Hay otra actitud muy diferente, que contempla el mun-
do como obra divina, en la que todos y cada uno de los seres expresan
perfecciones del Creador.
Esta actitud hunde sus raíces en la Biblia, donde leemos que «los
cielos proclaman la gloria de Dios» (Salmo 18, 2), y está representada
especialmente en la tradición cristiana por hombres como San Benito y
San Francisco de Asís.
«Amante de la Palabra de Dios –dice Juan Pablo II–, Benito no
sólo la lee en las Sagradas Escrituras, sino también en ese gran libro que
es la naturaleza. Contemplando la belleza de la Creación, el hombre se
conmueve en los más íntimos rincones de su espíritu, y es llevado a ele-
var su mente a Aquél que es fuente y origen de todo lo creado. Al mismo
tiempo, la criatura humana se ve conducida a comportarse con reveren-
cia hacia la naturaleza, a destacar su belleza y a respetar su verdad».
(Sanctorum altrix, n. 4; Insegnamenti III, 2, 378).
Se ha hablado también de Francisco de Asís y de su compasión
inspirada por la gracia, que le enseñó el modo de considerarse parte del
mundo creado, y de restaurar la armonía con la entera creación: el
modo que es propio de quien retorna al estado de inocencia original
(cfr. Bonaventura, Leyenda Maior VIII, 1).
Si queremos entender correctamente porqué Francisco de Asís
superó los aspectos negativos de una concepción dicotómica de alma y
cuerpo, y porqué no se convirtió en un panteísta o en un místico natu-
ral al contemplar la belleza y el carácter revelatorio de la creación, y
porqué pudo evitar la más leve contaminación de dualismo cátaro,
siendo a la vez muy consciente de la ambigüedad inherente a todas las
realidades de la tierra a causa del pecado: si queremos entender a Fran-
cisco en este punto fundamental de su experiencia, hemos de afirmar
que su visión del mundo encuentra su inspiración en un misterio reve-
lado, que le permitió descubrir el camino para una integración más
alta de su persona en la totalidad del Ser (cfr. B. Przewozny, St. Francis
and Ecologism: Their Different Inspirations, «Miscellanea Francescana»
84 [1984] 544-560).
Hay que decir que esta actitud hacia la Creación no se origina en
una intuición natural sobre los secretos del cosmos, sino en la profunda
creencia de que todas las criaturas han sido redimidas por un Dios
compasivo que envió a su Hijo, de modo que el Verbo hecho carne pu-
diera hacerse hermano de ellas.
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Son precisamente los misterios de la Encarnación, vida terrena y
muerte de Jesús los que impulsan al creyente a abrirse a todas las cria-
turas, a sentirse solidario con ellas, y a reconocer su sentido y su intrín-
seca dignidad. Se trata por tanto de una visión que no deriva de presu-
puestos metafísicos o cosmológicos acerca de la naturaleza, sino de la
dinámica histórico-salvífica que el misterio cristiano imprime en la en-
tera y plural realidad del cosmos.
5. EL USO HUMANO DE LA NATURALEZA
Las consideraciones expuestas hasta el momento nos permiten
analizar una nueva cuestión de notable alcance y gran resonancia con-
temporánea. Me refiero al dominium terrae, encomendado al hombre y
a la mujer por el Creador en Génesis 1, 28. Es el mandato de «creced y
multiplicaos y llenad la tierra y sometedla; dominad en los peces del
mar, en las aves del cielo y en todo animal que serpea sobre la tierra».
Encontramos un expresivo eco de este texto en el Salmo 115, donde le-
emos «Los cielos son de Yahveh, pero la tierra se la ha dado a los hijos
de Adán» (v. 16).
Antes de buscar el sentido preciso de Gen 1, 28, conviene hacer
algunas observaciones de carácter hermenéutico. Para interpretar cual-
quier pasaje de la historia de los orígenes del mundo y de la humanidad
se han propuesto dos vías principales. Una opción arranca de la idea de
que el primer capítulo del Génesis no es la primera palabra del Antiguo
Testamento sino la última. La lectura del texto no debe comenzar por
tanto por el relato Sacerdotal de la Creación, sino por los textos Yahvis-
tas de Génesis 2 y 3, que son más antiguos. Esta opción deriva del bí-
blico alemán G. von Rad, que acentúa el papel creativo del Yahvista en
dar forma a la historia de Israel, y en el modo de relacionar los relatos
del origen con la historia salutis que recorre todo el Hexateuco.
Claus Westermann ha adoptado una perspectiva y un método her-
menéutico diferentes. Westermann mantiene que los once primeros ca-
pítulos del Génesis constituyen una totalidad relativamente indepen-
diente del resto. Reconoce que la historia de los orígenes y la historia de
los patriarcas sirven de introducción a la historia del pueblo judío que
se centra en el Éxodo, pero piensa que la relación de esas historias sepa-
radas con el centro es la de círculos concéntricos, y que el círculo más
externo alude a acontecimientos de orden universal que exigen dar al
hecho de la Creación un valor propio y sustantivo.
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Esta segunda interpretación, que goza hoy de un claro consenso
entre los exégetas, afirma que es necesario ir más allá de los primeros
capítulos del Génesis para descubrir el marco literario y teológico en el
que las diversas partes encuentran su sentido. La historia de los orígenes
es parte de una historia más amplia que se extiende desde la Creación
hasta el Sinaí, y todavía más lejos. Lo realmente significativo es que la
totalidad de esta historia se nos presenta dividida en períodos a través
de una secuencia de alianzas o pactos, cada uno de los cuales es deno-
minado berith olam, es decir, un pacto hecho a perpetuidad.
Según el esquema sacerdotal, el primer período se extiende desde
la creación hasta el final del diluvio (Gen 8), y se termina con el pacto
perpetuo concluido entre Elohim (Dios) y Noé, su familia y sus des-
cendientes (Gen 9). Fue ésta una alianza universal, porque abarcaba a
todos los pueblos, y también ecológica, porque incluía a los animales, y
contenía asimismo la promesa divina de mantener la regularidad de las
leyes de la naturaleza (Gen 8,28-22) (cfr. Bernard W. Anderson, Crea-
tion and Ecology, 1983, 14 s).
En este marco interpretativo, podemos decir que los once prime-
ros capítulos del Génesis desarrollan una narración que es dado descri-
bir como un movimiento que va de la Creación al caos provocado por
las aguas no contenidas, para terminar en un nuevo comienzo o, por así
decirlo, nueva creación. La historia comienza en efecto con la creación,
a partir del caos, de la tierra habitable; procede luego hacia una catás-
trofe cósmica en la que el mundo es amenazado con un retorno al caos
primordial; y alcanza finalmente su clímax con el nuevo comienzo ba-
sado en el pacto garantizado por el Creador, que abre un futuro para
seres humanos, animales, y la tierra entera.
El texto presenta por lo tanto dos momentos cruciales, que son el
relato sacerdotal de la Creación y la versión del diluvio tal como la ha
editado el mismo autor sacerdotal. El drama de la Creación ocurre en
dos momentos, cada uno de los cuales se centra en la tierra. La tierra es
un motivo introducido enfáticamente en el v. 2, donde se nos dice que
«se encontraba en un estado caótico». A continuación, en dos secuen-
cias de tres días cada una, Yahveh hace del mundo una habitación orde-
nada, produce la vegetación y crea finalmente dentro del sexto día a los
animales y al hombre, al que da dominio sobre la tierra.
Es evidente que el acento del relato recae tanto sobre la suprema-
cía de Adán, como sobre la habitación terrestre que los seres humanos
comparten con los demás seres vivos. Después del diluvio y del pacto
de Dios con Noé, la tierra se convierte en una casa permanente para
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hombres y animales, gracias al compromiso divino de no alterar ya
nunca más el orden natural.
Quienes han podido suponer que la imagen de Dios capacita al
hombre para destruir a los animales y saquear la tierra olvidan que el
dominium terrae es una llamada a la responsabilidad. Hechos a imagen
de Dios, los seres humanos son representantes del Creador, y como los
administradores de la tierra en nombre de Yahveh. Este es el cuadro di-
bujado también por el Salmo 8, que se halla muy vinculado al relato de
la Creación. El salmista manifiesta que el género humano ha sido eleva-
do a un alto rango, sólo algo inferior al de Dios y los ángeles, y de ahí
coronado para regir sabia y benévolamente las obras del Creador.
A pesar de que «la nueva creación» inaugurada en el pacto con
Noé lleva en sí misma ciertas señales de drama y hasta de tragedia, el
dominio de la naturaleza no supone un poder absoluto concedido al
hombre sobre la creación humana. Es cierto que las relaciones entre el
hombre y los animales parecen rotas y que por vez primera leemos en la
Biblia sobre «el miedo y el temor» que el ser humano es autorizado a
infligir sobre el mundo animal (cfr. Gen 9,2).
Pero también ahora, la imagen de Dios que el hombre refleja ha
de manifestarse no sólo en un sentido de reverencia hacia la vida hu-
mana, protegida por una tajante ley divina contra el homicidio (Gen
9,6 dice: «Quien vertiere sangre de hombre, por otro hombre será su
sangre vertida, porque a imagen de Dios hizo Yahveh al ser humano»),
sino también en un respeto adecuado hacia el resto de la Creación. Al-
gunos exégetas han sugerido que la ley ritual relativa al sacrificio de ani-
males, que pertenece asimismo al pacto universal con Noé, invita de
modo indirecto a expresar una cierta reverencia respecto a esta parte de
la Creación divina. Porque los animales son también nefesh hayya (ser
viviente) y todo nefesh posee su directa conexión a Dios, y un valor pro-
pio que no depende de la voluntad o del capricho humanos (cfr. Klaus
Koch, The Old Testament View of Nature, Anticipation [World Council
of Churches journal] January 1979, 50 s).
La esperanza conjunta para la creación humana y no humana ha
tenido tradicionalmente uno de sus fundamentos genesiacos en el
denominado protoevangelio de Gen 3, 15 («Enemistad pondré entre ti
y la mujer, y entre tu linaje y su linaje: éste te aplastará la cabeza, mien-
tras acechas tú su calcañar»), que parece anticipar la victoria última del
Mesías sobre el mal que turba la Creación. Pero si interpretamos los
primeros capítulos del Génesis como marco literario de un movimien-
to que va de la creación al diluvio y luego camina hasta un recomienzo,
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podemos también fundar previamente esa misma esperanza en el pacto
que el Creador establece con Noé y sus descendientes, y a través de
ellos, con la tierra.
6. ECOLOGÍA CRISTIANA
Es evidente que las actuales preocupaciones e inquietudes ecológi-
cas de la humanidad pueden exhibir, si lo desean, una conexión bíblica,
y que las graves cuestiones derivadas del uso y del abuso de la naturale-
za por parte del hombre sólo serán bien planteadas, y encaminadas ha-
cia una adecuada solución, si se iluminan desde la Palabra divina.
El ecologismo se podría caracterizar como la reivindicación de la
physis frente a la preponderancia absoluta de una consideración trascen-
dental de la acción humana, que tiende a excluir todo lo demás. No
acepta, por lo tanto, que la naturaleza sea un puro correlato de la vo-
luntad de transformación del hombre, y recaba para ella una consisten-
cia y un valor propios. Bien entendido que este valor propio de la natu-
raleza se afirma precisamente en perspectiva cristiana no cuando se la
objetiva como realidad independiente frente al hombre, sino cuando se
declara su carácter creatural y se la acerca de ese modo al ser humano.
De otro modo, la consideración de una naturaleza desprovista de
los fines inmanentes que se detectan en un marco teológico de Crea-
ción «deja el camino libre a un dominio ilimitado del hombre sobre el
mundo» (D. INNERARITY, Dialéctica de la modernidad, Madrid 1990, p.
33). Es que, en efecto, la pretensión de un sometimiento total de la na-
turaleza es muy propia de las ideologías políticas descristianizadas, tan-
to burguesas como afines a lo que, hasta hace poco, se llamaba mentali-
dad marxista.
Finalmente «hemos descubierto que el hombre tiene que com-
prenderse otra vez como parte de la naturaleza y a ésta como estructura
finalista» (id., 34).
Podemos afirmar que la Revelación judeo-cristiana amplía y com-
pleta las perspectivas ecológicas derivadas únicamente de la política, la
ciencia o la ética. Nos dice que la realidad entera, y no solamente el
mundo empírico, es interdependiente. El Nuevo Testamento muestra
además que la Encarnación hace todavía más profunda y misteriosa la
unidad que previamente existe. Sabemos así que el destino de cada
hombre, como el de toda la raza humana, se halla en último término,
como veremos enseguida, vinculado al de la tierra.
TEOLOGÍA DOGMÁTICA
324
La concepción cristiana desvela un panorama de interacción más
profundo aún que el de la filosofía ecológica, y ayuda a mantener en la
visión holística una jerarquía de seres y valores que protege al hombre
contra la posible tendencia a reducirlo al nivel del ecosistema. Si los
movimientos ecológicos buscan preservar la tierra, el Cristianismo quie-
re además desarrollarla y construirla. Si la ecología nos enseña que la
preservación de la tierra sólo puede ser obtenida mediante el respeto de
las leyes biológicas que rigen el ecosistema, el cristianismo nos enseña
además que existen leyes aun más esenciales y profundas que soportan
y dan sentido a las primeras.
7. VALOR PROPIO Y VALOR INSTRUMENTAL DE LA CRIATURA NO-HUMANA
Una teología cristiana de la tierra que se apoye en los datos bíbli-
cos aducidos a lo largo de esta exposición deberá tener en cuenta la unidad
de la Creación y la variedad y jerarquía de los seres creados. La Sagrada
Escritura parece invitar en este caso a la teología actual a redescubrir as-
pectos de la tradición cristiana que resultan muy relevantes para nues-
tro propósito.
Hay en efecto una corriente de pensamiento teológico que ve la
Creación como un todo compuesto de una pluralidad de seres diferen-
tes, mientras que otras concepciones cristianas prefieren considerar el
mundo creado como una jerarquía de grados de ser al estilo neoplatóni-
co. Se trata de perspectivas que no solamente no se excluyen, sino que se
necesitan mutuamente para dar razón, juntas, de todo un panorama crea-
cional.
Cuando contemplamos el universo como un conjunto armónico
de seres que han salido, todos y cada uno, de las manos divinas, apren-
demos a percibir el valor intrínseco que por sí mismo corresponde a
cada ser creado, y nos damos cuenta que cada una de las criaturas que
componen el cosmos es acreedora a una actitud de respeto.
Si Dios produjo la Creación por amor, y con el fin de comunicar
y representar en ella su bondad y su infinita belleza, es evidente que no
bastaba una sola criatura para reflejar adecuadamente esos atributos di-
vinos. Creó por eso «muchas y diversas criaturas, a fin de que lo que
faltaba a cada una para representar la bondad divina fuera suplido por
las demás» (STh I, 47, 1).
Los seres creados reflejan así de forma múltiple y dividida la be-
lleza de Dios, y este hecho constituye su justificación y su sentido más
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profundos. Podemos entonces defender el valor intrínseco de cada ser
como reflejo de la gloria divina, y afirmar que las criaturas individuales
no poseen sólo un sentido meramente instrumental respecto a otros se-
res superiores, y que los animales en concreto no agotan su significado
creatural en servir a la especie humana, aunque este servicio sea desde
luego parte importante de su razón de ser.
Los obispos alemanes expresaban un imperativo derivado de estos
principios cuando decían en 1980: «Es necesario que el hombre entable
una relación nueva con los seres vivos, con las cosas, con su espacio vi-
tal, para que pueda ser un hombre en su mundo, y para que el mundo
sea un mundo para el hombre».
8. DESTINO DEL HOMBRE Y DESTINO DEL COSMOS
Nos hemos referido ya a la solidaridad entre el hombre y el cos-
mos, que se refleja en un pecado de Adán que contamina la tierra (cfr.
Gen 3, 17-18: «Maldito sea el suelo por tu causa: con fatiga sacarás de
él el alimento todos los días de tu vida. Espinas y abrojos te produci-
rá»), y en una alianza con Noé que abarca al entero universo material
(cfr. 8. 21-22; 9, 9-13).
Pero la Escritura recoge además el anuncio profético de una nueva
creación, que se inserta en el marco de la transformación escatológica
del mundo visible, al que Dios considera como un todo unitario en el
desarrollo de sus designios salvadores. Dice un oráculo de Isaías: «He
aquí que yo creo cielos nuevos y tierra nueva, y no serán mentados los
primeros ni vendrán a la memoria; antes habrá gozo por siempre jamás
por lo que voy a crear. Me regocijaré por Jerusalén y me alegraré por mi
pueblo, sin que se oiga allí jamás llanto ni quejido»; y más adelante:
«Porque así como los cielos nuevos y la tierra nueva que yo hago per-
manecen en mi presencia, así permanecerán vuestra raza y vuestro nom-
bre» (65, 17-19; 66,22).
Hay una tendencia exegética que suele interpretar estos textos y
otros lugares bíblicos semejantes en un sentido meramente espiritual.
Al amparo de su relativa oscuridad se insiste tanto en su carácter sim-
bólico, que el resultado es una interpretación desfigurada. En base a la
unidad de la Biblia parece ineludible, sin embargo, entender estos tex-
tos según el principio de que la solidaridad entre el hombre y el cosmos
es un hecho en cualquier etapa de la existencia humana, y que la consu-
mación del hombre repercute en la del mundo material.
TEOLOGÍA DOGMÁTICA
326
El Nuevo Testamento incluye el entero cosmos en el contexto de
la salvación final, y los nuevos cielos y la nueva tierra de que habla Isaí-
as reaparecen en la segunda carta de San Pedro (3, 13) y en el Apoca-
lipsis (21,1).
Particular importancia encierra el texto de Rom 8,19-23, cuyo ca-
rácter misterioso se aclara en gran medida cuando se le interpreta en este
marco. «Pues la ansiosa espera de la Creación –leemos– desea vivamente
la revelación de los hijos de Dios. La Creación, en efecto, fue sometida a
la vanidad, no espontáneamente, sino por aquel que la sometió, en la es-
peranza de ser liberada de la servidumbre de la corrupción para participar
en la gloriosa libertad de los hijos de Dios. Pues sabemos que la Creación
entera gime hasta el presente y sufre dolores de parto. Y no sólo ella: tam-
bién nosotros, que poseemos las primicias del Espíritu, nosotros mismos
gemimos en nuestro interior anhelando el rescate de nuestro cuerpo».
Con gran realismo y sin concesiones a la fantasía, San Pablo habla
del universo como objeto de redención futura. Es preciso señalar ante
todo que esta postura no implica la negación del mundo presente,
como hace el pensamiento dualista o las concepciones que hablan de
una corrupción intrínseca del mundo a causa del pecado.
La glorificación del universo –su participación «en la gloriosa li-
bertad de los hijos de Dios»– no debe ser entendida de tal modo que
implique un repudio de la Creación. Esta es la hipoteca teológica que
numerosos autores contemporáneos advierten, por ejemplo, en las posi-
ciones defendidas por J. Moltmann, primero en Teología de la esperanza
(Salamanca 1969) y más recientemente en Dios en la Creación (Salaman-
ca 1987).
Rom 8 no presenta una creación radical o constitutivamente caí-
da, sino un mundo que aguarda, a través del hombre, la plenificación
de su propio ser creatural. No se espera por tanto un novum ex nihilo,
sino una redención que eleve y perfeccione la misma creación que ya
existe. La Creación es restaurada, no abolida, para que puedan surgir
los nuevos cielos y la nueva tierra.
Esta redención del universo se concibe en el texto únicamente a
partir de la redención del hombre, y más concretamente a partir de la re-
dención del cuerpo del hombre. Es como un corolario de la resurrección
de los cuerpos, y en último término, de la Resurrección de Cristo (cfr. S.
Lyonnet, La Rédemption de l’Univers, Lumière et vie 1960, 43-62).
El último versículo del texto citado no deja lugar a dudas. Des-
pués de la espera del universo, San Pablo evoca la espera del cristiano,
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que es definida como espera de «la redención de nuestro cuerpo», no en
el sentido de liberación de la condición carnal sino como glorificación
del cuerpo mismo.
Podemos concluir que el cosmos encuentra su destino en el desti-
no de la humanidad, sencillamente porque una consumación acósmica
de lo humano resulta impensable. «La doctrina de una nueva humani-
dad entraña la de una nueva creación» (J.L. de la Peña, La otra dimen-
sión, 3ª. ed. Santander 1986, 216). Si el hombre es expresión y sentido
del mundo, y si el mundo es material y visible como el hombre, ha de
haber necesariamente una correlación entre ambos –mundo y hombre–
en el estadio final de su existencia.
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